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Irdisches Himmelreich. Die ‚Stitshütte‘ (Ex 25–40*)
als theologische Metapher
Zusammenfassung
Die biblische Erzählung von der Errichtung des Sinaiheiligtums, der sogenannten Stits-
hütte, im Buch Exodus Kap 25–40 wird als „ausgeführte Metapher“ im Sinne Paul Ricoeurs
sowie als „absolute Metapher“ im Sinne Hans Blumenbergs gedeutet. Das heilige Zelt und
seine sakrale Ausstattung, das die Israeliten auf Anweisung Gottes an Mose herzustellen ha-
ben, soll Gott als ‚Wohnung‘ bei den Israeliten dienen.Der Raumund die Räume desHeilig-
tums werden aus unterschiedlichen Perspektiven entwickelt. Der metaphorische Charakter
der Erzählung erweist sich dadurch, dass das ‚Wohnen Gottes‘ nur in Spannung zwischen
göttlichem undmenschlichem Bereich dargestellt werden kann. Der Raum des Heiligtums
vereinigt gegensätzliche und zugleich komplementäreWeisen der Präsenz Gottes unter den
Menschen.
Keywords: Exodus; Heiligtum; Wohnung (Gottes); Lebendige Metapher; Absolute Meta-
pher.
The biblical narrative of the creation of the Sinai sanctuary, called the tabernacle, in the
book of Exodus chapters 25-40 is interpreted as “living metaphor” in the sense of Paul Ri-
coeur as well as “absolute metaphor” in the sense of Hans Blumenberg. The tabernacle and
its sacred furniture have to be built by the Israelites on God’s instruction. It serves God
as ‘dwelling’ among the Israelites. The space and the rooms of the sanctuary are developed
from different perspectives. Themetaphorical character of the narrative is proved by the fact
that the ‘dwelling of God’ can only be represented in the tension between divine and hu-
man realms. The space of the sanctuary unites opposing yet complementary ways of God’s
presence among mankind.
Keywords: Exodus; sanctuary; dwelling of God; living metaphor; absolute metaphor.
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Der Begriff ,Stitshütte‘ – er stammt aus der BibelübersetzungMartin Luthers – bezeich-
net das Heiligtum, das die Hebräische Bibel „Zelt der Begegnung“ (ʣʲʥʮ ʬʤʠ), engl. „tent
of meeting“, und die LXX, ̵̻̲̯ۮ „Zelt“, nennt.1 Von der Planung und dem Bau dieses
Heiligtums erzählt das Buch Exodus in den Kapiteln 25–40. Sie enthalten eine detailrei-
che Beschreibung sakraler ,Topoi‘, also des Heiligtums, seiner Räume und ihrer Einrich-
tungen. Der literarischen Form nach handelt es sich um eine vorzeitlich-fiktive, theo-
logische Erzählung, deren Thema und Plot Gott als handelnde Figur so bestimmt: „Sie
(scil. die Israeliten) sollen mir ein Heiligtum herstellen, damit ich (Gott) unter ihnen
(den Israeliten) wohne.“
ʭʫʥʺʡ ʩʺʰʫʹʝʥ ʹʝʣʷʮ ʩʬ ʥʹʞʲʥ
Die Erzählung handelt somit offensichtlich von Raum bzw. Räumen (space). Meine The-
se ist, dass diese Erzählung als theologische Metapher zu verstehen ist. Es geht dabei,
wohlgemerkt, nicht um Metaphern im Text, sondern um den Text als Metapher.
Zur Entfaltung und Begründung dieser These werde ich in aller Kürze in die Stits-
hüttenerzählung und ihre literarischen und historischen Kontexte einführen, die mit
demHeiligtum verbundenenRaumvorstellungen erheben sowie ihre theologischen Im-
plikationen herausarbeiten und die Stitshütte als theologischeMetapher interpretieren.
1 ,,Sie sollen mir ein Heiligtum herstellen, damit ich unter ihnen
wohne.“ – Die ,Stiftshüttentexte‘ und ihre Kontexte
Die Stitshüttenerzählung ist in zwei große Abschnitte, Ex 25–31 und Ex 35–40, geglie-
dert. Der erste Abschnitt (Ex 25–31) ist am oder auf dem Gipfel des Sinai genannten
Gottesberges situiert, an dessen Fuß die Israeliten auf ihrem Weg von Ägypten ins ver-
heißene Land Station gemacht haben. Erzählt wird in diesem Abschnitt, was Gott dem
Mose zu sagen hat. Dies geschieht – abgesehen von erzählenden Redeeinleitungen –
ausschließlich in Reden, mit denen Gott dem Mose Anweisungen erteilt, die dieser an
die Israeliten übermitteln soll: Die Israeliten haben zum Bau des Heiligtums die Bau-
materialien bereit zu stellen: Gold, Silber, Kupfer, erlesene Farbstoffe und Webarbeiten
sowie edle Hölzer und Pretiosen, und daraus die Bauteile anzufertigen. Nur von einer
einzigen Handlung erfahren wir (und dies auch nur indirekt): Gott zeigt Mose einen
Plan des Heiligtums (Ex 25,9).
Der Schauplatz des zweiten Teils der Erzählung (Ex 35–40) ist das Lager der wan-
dernden Israeliten am Fuß des Gottesberges. Nun dominiert nicht die Rede, sondern
1 Die Terminologie in Ex 25–40* ist nicht völlig kon-
sistent. ,Zelt der Begegnung‘ scheint uns jedenfalls
der Terminus, der das Heiligtum in seiner Anla-
ge und seinen Funktionen am umfassendsten um-
schreibt. Vgl. Utzschneider 1988, 124–133.
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die Aktion: Die Israeliten stellen – wie von Gott geheißen – die Baumaterialien bereit
und fertigen das Heiligtum, genauer gesagt: dessen Teile (Ex 35–39). Diese fügt Mose
schließlich so zu der Stitshütte zusammen, wie Gott es ihm zu Beginn in dem erwähn-
ten Plan gezeigt hat (Ex 40).
Dann, so heißt es am Schluss der Erzählung,
… bedeckte die Wolke die Stitshütte,
während die Herrlichkeit JHWHs die Wohnung erfüllte,
Mose aber konnte an die Stitshütte nicht herankommen,
denn die Wolke hatte auf ihr Wohnung genommen
und die Herrlichkeit JHWHs hatte die Wohnung erfüllt. (Ex 40,34)
Gott hat also in Gestalt seiner himmlisch-kosmischen Manifestationen, als Feuer- und
Lichterscheinung (hebr. kābôd – griech. ̬۲̶̩ – dt. Herrlichkeit) sowie als Wolke, eine ir-
dische Wohnung bezogen. Mit und in diesen Manifestationen wird er die Israeliten auf
ihremWeg durch dieWüste bis ins verheißene Land begleiten. Auf jeder ihrer Stationen
werden die Israeliten bei ihrer Ankunt das Heiligtum inmitten ihres Lagers aubauen,
beim Aubruch wieder abbauen, verpacken und zur nächsten Station transportieren. In
selben Rhythmus wird Gott ihnen jeweils erscheinen, sei es in der Licht- und Feuer-
Gestalt des kābôd, sei es als wegweisende Wolke über dem Zelt. Nach der Ankunt der
Israeliten im verheißenen Land verliert sich die Spur der Stitshütte.
Es lässt sich darüber streiten, ob es jemals die Stitshütte oder ein ihr vergleichbares
Zeltheiligtum gegeben hat. Für das Verständnis der Stitshüttentexte ist dies letztlich
nicht wichtig. Entscheidend dafür ist der historische und literarische Kontext, in dem
die Texte entstanden sind.
Die Stitshüttenerzählung gehört zu der ,priesterschritlich‘ genannten Schicht des
Pentateuchs,2 d. h. sie ist etwa ab der Mitte des 6. Jahrhunderts v. Chr. entstanden und
steht unter demEindruck der Zerstörung des ersten, des salomonischen Tempels in Jeru-
salem durch die Babylonier sowie der Exilierung der führenden Schichten, insbesonde-
re des Königshofs und der Priesterschat. Unter den Persern, die die Oberherrschat von
den Babyloniern übernommen haben, regen sich Bestrebungen, das Jerusalemer Heilig-
tum auf dem heiligen Berg Zion wieder aufzubauen. Die Stitshüttentexte gehören in
das Spektrum dieser Bestrebungen hinein. Die Absicht, JHWH (wieder) eine Wohnung
inmitten seines Volkes zu geben, erscheint in mancherlei Variationen in der zeitgenös-
sischen biblischen Literatur des 6. Jahrhunderts.3 Der Prophet Sacharja (Sach 2,14.15;
8,3) etwa verbindet damit die Absicht, nicht nur den Tempel in Jerusalem wieder aufzu-
bauen, sondern auch eine Restauration der Davidsdynastie herbeizuführen. Beim Pro-
2 Vgl. dazu Utzschneider 1988, 55–70; Cortese 1998;
Utzschneider 2014, 294–299.
3 Vgl. dazu Janowski 1993, passim; Görg 1993, insbe-
sondere Sp. 1347.
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Abb. 1 Das Sinaiheiligtum nach
Ex 25–31; 35–40.
pheten Ezechiel erscheint ein ganz ähnlicher Programmsatz („... und ich will für immer
unter ihnen wohnen“, Ez 43,9). Er steht im Rahmen einer Vision, die einen Neubau des
Tempels in Jerusalem und eine Neuordnung des Landes erwartet, dem küntigen König
dabei aber eine nur sehr begrenzte Rolle zubilligt. Tatsächlich gelungen ist ein beschei-
dener Neubau des Tempels, der von der neuen persischen Hegemonialmacht nicht nur
sanktioniert, sondern vermutlich auch unterstützt wurde.
Die Stitshüttentexte halten zu diesen Konzepten räumlich und zeitlich deutlich
Abstand, so sehr sie das Grundanliegen einer Gotteswohnung teilen. Sie spielen in der
Vorzeit, ihr Schauplatz liegt weit von Jerusalem weg am Sinai; keiner der Akteure der
persischen Zeit wird auch nur andeutend erwähnt. Nicht ein König, gleichviel ob ein
Davidide oder ein Perser, soll der menschliche Bauherr des Heiligtums sein, sondern das
Volk. Die wandernde Stitshütte hat – anders als das untrennbar mit Jerusalem verbun-
dene Zionsheiligtum – weder eine feste Stätte, noch erhebt sie Anspruch auf Ewigkeit
wie dieses. Kurz: Die Stitshüttentexte reflektieren grundsätzlich theologisch, was es mit
der ,Wohnung Gottes‘ bei den Menschen auf sich hat. Diese Reflexion drückt sich im
Raumprogramm und im Raumkonzept der Stitshüttentexte aus.
2 Die Raumkonzepte der Stiftshütte
Zunächst einige Bemerkungen zur Kategorie des Raumes wie wir sie hier verstehen:
,Raum‘ ist keine nur physische Kategorie,4 sondern hat auch soziale und symbolische,
d. h. religiös-theologische Dimensionen.5 Die Materialien, die Farben und Formen der
Bauteile fügen sich zu Räumen, in denen sich Gott und Mensch begegnen, sie bilden
Schauplätze für soziale und kultische Rollen und last but not least konstituieren sie
eine religiöse Symbolwelt. Freilich sind die Räume der Stitshütten keine realen, son-
dern literarisch-narrative Räume. Gestalt gewinnen sie allererst in der Vorstellung der
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Leserinnen und Leser, deren unterschiedliche Voraussetzungen und Perspektiven eine
Vielzahl von Gestalten erstehen ließ und lässt.
Neuere wissenschatliche Kommentare oder Handbücher zeigen meist nüchterne
Architekturzeichnungen, übertragenBildermaterial aus antikenKontexten auf die ,Stits-
hütte‘ und bemühen sich um textliche wie historische Authentizität (Abb. 1).6
Illustrationen in Bibeln oder Schriten, die auch für ,Laien‘ gedacht sind, lokalisie-
ren das Heiligtum aber in ihren jeweiligen zeitgenössischen Kontexten und konkretisie-
ren die Angaben aus ihrer jeweiligen Vorstellungswelt.7
Auch die biblischen Raumvorstellungen sind nicht einheitlich, was teils dem Um-
stand zuzuschreiben ist, dass die Texte nicht aus einer Hand stammen, sondern (vermut-
lich mehrfach) redaktionell bearbeitet wurden, teils aber auch durch die unterschiedli-
chen Perspektiven bedingt ist, aus denen die Texte die Räume darstellen.Wir werden im
Folgenden drei Perspektiven nachzeichnen: die Perspektive Gottes, wie sie in dessen Re-
de anMose in Exodus 25,10–27,19 erscheint, die Perspektive der Priesterschat aufgrund
der Anweisung zur Herstellung des priesterlichen Ornats (Ex 28) und das Raumkonzept
aus der Perspektive der Israeliten aufgrund der Bauerzählung (Ex 35–39).8
2.1 Das Raumkonzept aus der Perspektive Gottes (Ex 25,10–27,19)
Die Perspektive Gottes ist in der Gottesrede, insbesondere in ihrem Kernbereich von Ex
25,10–27,19, enthalten. Die Beschreibung setzt mit den sakralen Gegenständen ein, an
vorderster Stelle steht die Lade, hebräisch ʯʥʸʠ, sowie ein kapporæt (hebr. ʺʸʴʫ) genannter
Gegenstand (Ex 25,10–22).9 Darauf folgen die Menorah und ein Tisch mit Broten, dann
erst ist von derWohnung (ʯʫʹʝʮ), also dem ,Gebäude‘ die Rede, in der diese Gegenstände
einmal Aufnahme finden sollen (Ex 26). Die weiteren Bauelemente befinden sich schon
außerhalb des Gebäudes: ein kupferner (Brandopfer-)Altar (Ex 27,1–8), schließlich der
Hof und seine Umfriedung (Ex 27,9–19). Diese Anordnung erweckt den Eindruck, als
würde – aus der Perspektive Gottes – das Gebäude um die Sakralgegenstände herum
gebaut und als sei die ganze Anlage von innen nach außen konzipiert. Als zentral werden
4 Als primär architektonische Größe erscheint die
Stitshütte in den Plänen und Rekonstruktionszeich-
nungen der Bibellexika und Kommentare. Cf. Ken-
nedy 1909, 657, 661.
5 Cf. etwa George 2009. Mark K. George folgt in sei-
ner Monographie der Raumtheorie des französi-
schen Philosophen Henri Lefebvre.
6 Exemplarisch deutlich werden wird dies an den Il-
lustrationen im Exodus-Kommentar der renom-
mierten Anchor-Bible, aus der auch die Abbildun-
gen dieses Aufsatzes entnommen sind (Propp 2006).
Cf. auch die Darstellungen bei Kennedy 1909, 657;
Reicke 1966, 1875–1876; Homann 2002, 127–187.
7 Cf. etwa die Kupferstiche in der ersten vollständigen
Lutherbibel von 1534. Die Illustrationen sind in der
Werkstatt Lucas Cranachs entstanden. Luther 1534,
Seiten LIII–LIIII.
8 Cf. dazu auch Utzschneider 2014, 279–294.
9 Für den vorgelagerten Raum der Wohnung sind
ein Tisch und der Leuchter vorgesehen, nach Ex
30,1–10 wird den Letzteren noch ein goldener
(Räucher-)Altar hinzugefügt.
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Abb. 2 Lade und Kapporæt.
sich gleich Lade und kapporæt erweisen. Deshalb gehen wir ausführlicher auf sie ein
(Abb. 2).
Die Lade wird als ein Kasten aus goldüberzogenem Akazienholz beschrieben, in
dem die sog. ‘edut (ʺʥʣʲ) Aufnahme finden sollen (Ex 25,16); dieser Begriff kann mit
,Zeugnisse‘ oder auch – u. E. sachgemäßer – mit ,Gesetze‘ wiedergegeben werden. Es
handelt sich jedenfalls um Schritstücke. Meist denkt man an die von Gott am Sinai
verkündeten und auf Tafeln geschriebenen Zehn Gebote; ich meine freilich, dass damit
alle am Sinai verkündeten Gesetze und Ordnungen gemeint sind.10
Die kapporæt wird ot als eine Art Deckel auf der Lade verstanden,11 es kann sich
aber auch um ein separates Stück über ihr handeln. Jedenfalls soll sie – wie die Lade –
aus reinem Gold sein. In getriebener Technik sollen zwei Keruben (ʭʩʡʥʸʫ) aus ihr her-
ausgearbeitet sein. Darunter sindMischwesen vorzustellen, die meist mit menschlichen
Köpfen, Tierleibern und Flügeln dargestellt werden. Nicht selten dienten sie paarweise
in paralleler Schreitstellung als Lehnen für Thronsitze von Königen oder Göttern und
signalisierten die königliche bzw. göttliche Machtsphäre (Abb. 3).
Diese Assoziation ist für die kapporæt m. E. bewusst ausgeschaltet, denn ihre Keru-
ben stehen nicht parallel wie die Lehnen eines Throns, sondern face to face gegeneinan-
der. Ungeachtet dessen verweisen die Keruben auf die Präsenz Gottes, wenn auch nicht
als thronender König.12
10 Utzschneider 1988, 110–117; nach dem Vorbild alt-
orientalischer Tempel könnte es sich auch um eine
Bauinschrit handeln, vgl. George 2009, 169.
11 Janowski 2000, 274.
12 Cf. Propp 2006, Exodus 19–40, 519. 521.
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Abb. 3 Kerubenthronsitz (nach
einer Elfenbeinarbeit). Megiddo,
letztes Drittel 2. Jt. BCE.
Eine weitere Funktion der kapporæt ist die kultische Sühne.13 Die Präsenz Gottes er-
fordert von Menschen, die ihr nahe kommen, einen makellosen, „reinen“ Zustand. Die
kapporæt bewirkt diesen Zustand – anders als etwa Riten des Versöhnungstages (yom kip-
pur, Lev 16,14f.17) – durch ihr bloßes Vorhandensein. Man versteht deshalb am besten
als ,Sühneort‘ oder ,Sühnemal‘.14
Eine dritte Funktion dieser beidenGegenstände erschließt sich, wenn ‘edut und kap-
poræt räumlich und funktional zusammengedacht werden. Dies geschieht in der Got-
tesrede in Ex 25,22: „Dort“ werde ich dir begegnen und mit dir sprechen (ʪʺʠ ʩʺʸʡʣʥ)
von der kapporæt herab zwischen den Keruben auf der Lade des Gesetzes (‘edut).“ Dieses
Raumbild ist am besten so zu entschlüsseln: Die Lade repräsentiert die in den ‘edut / Ge-
setzen niedergelegte göttlicheWeltordnung, von der ihr verbundenen kapporæt gehen je
und je Gottesworte (ʭʩʸʡʣ) zur Interpretation dieser Gesetze aus. Zusammengenommen
ist eine Funktionsbeschreibung des Heiligtums ganz ähnlich der der Zionsweissagung
13 Janowski 2000, 189–276. 14 Janowski 2000, 347–50
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Abb. 4 Die ‚Wohnung‘ und ihre Konstruktion.
in Jes 2,3 bzw. Mi 4,2: Von Zion / Jerusalem werde Tora (ʤʸʥʺ) und Gotteswort (ʤʥʤʩ ʸʡʣ)
zu den Völkern ausgehen.
Die beschreibenden Anweisungen zur ,Wohnung‘ (ʯʫʹʝʮ), also dem zentralen Bau
des Heiligtums (Ex 26), beginnen mit einer Zeltdecke oder Plane. Sie bildet die inne-
ren Wände sowie die Decke des Baues, sie ist aus Leinen sowie violett, purpurn und
karmesinrot gefärbten Wollfäden gewebt. Zusätzlich sind in das kostbare Mischgewebe
Keruben eingearbeitet, die mit den beiden Figuren auf der kapporæt korrespondieren
und wie diese als Zeichen der göttlichen Sphäre zu verstehen sind. Über dieser Plane
sollen einfachere Decken aus dunkler Ziegenwolle sowie zwei weitere Abdeckungen
aus Widder- bzw. sogenanntem Tachaschleder liegen. Zu einem lichten Raum wird die
Wohnung durch eine zum Ausgang hin offene Konstruktion aus vergoldeten Brettern
aus Akazienholz, über die die Decken geworfen oder gespannt zu denken sind (Abb. 4).
Mittels zweier Vorhänge wird die Wohnung in einen innersten und einen äußeren
Raum geteilt bzw. nach außen abgeschlossen. Der innere Vorhang (ʺʫʸʴ) soll in der glei-
chen Kunstweberarbeit ausgeführt werden wie die innere Decke. So bildet der innerste
Raum der Wohnung einen Kubus von etwa 10x10x10 Ellen15, der Lade und kapporæt
15 Dies lässt sich aus der Angabe erschließen, dass die
innere Decke an der Rückseite der Wohnung über
die ganze Höhe der Bretterkonstruktion, also 10 El-
len, überhängt. Die Verbindungsstelle der beiden
Gebinde, an der der Trennvorhang anzubringen ist
(Ex 26,33), liegt dann 10 Ellen von der Rückwand
entfernt. Cf. Homann 2002, 181–84. Exakte Maße
sind nicht möglich, da es in der Anordnung der
,Bretter‘ und ihrer Tiefe Unklarheiten gibt. Als Ku-
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mit dem kostbaren, farbigen Gewebe samt den darin eingearbeiteten Kerubenfiguren
umschließt. Die ebenmäßige, kubische Dimension, seine hochwertige Ausstattung so-
wie die Keruben-Ikonographie zeichnen diesen Raum als „Allerheiligstes“ (Ex 26,34)
aus.
Der äußere Raum16, der Leuchter, Tisch und einen Räucheraltar (der in Ex 30,1–7
nachgetragen wird) beherbergt, wird am östlich gelegenen Eingang durch einen wei-
teren Vorhang (ʪʱʮ) geschlossen, der zwar auch aus dem farbigen Mischgewebe, aber
ohne die eingearbeiteten Keruben gefertigt ist.
Im Hof und seiner Umfriedung dominieren die Materialien Kupfer und einfaches
Leinen. Der Brandopferaltar im dem Hof ist ganz aus von Kupfer überzogenem Holz.
Auch das später hinzukommende Becken ist aus Kupfer. Die Umfriedung des Hofes
besteht aus rein leinenen Behängen.
Materialien, Machart und Dimensionen des Baus weisen ein Gefälle vom Wertvol-
len und Raffinierten zum Alltäglichen und Einfachen auf. Der innere Raum der Woh-
nung ist ganz von wertvollstem Mischgewebe umgeben, die heiligen Geräte selbst sind
rein golden; nach außen und zu den oberenDecken hin nimmt dieWerthaltigkeit ab. Im
inneren Zentrum, dem Kubus mit Lade und kapporæt, hat die göttliche Sphäre gleich-
sam die höchste Dichte und ,Heiligkeit‘.
2.2 Das Raumkonzept aus der Perspektive der Priesterschaft aufgrund der
Anweisung zur Herstellung des priesterlichen Ornats (Ex 28)
Die Perspektive der Priesterschat erschließt sich aus der Anweisung zur Herstellung
der Priesterkleider (Ex 28), insbesondere des Ornats des Hohepriesters.17 Wir konzen-
trieren uns auf drei Stücke dieses Ornats, den sog. Efod (ʣʥʴʠ), eine Art Schurz, den
Choschän (ʯʹʝʧ), eine Brusttasche oder Pektorale, und das Diadem (ʵʩʶ, wörtl. ,Blüte‘)
am Kopbund (ʺʴʰʶʮ). Ein kurzer Blick wird auf die Kleidung der einfachen Priester zu
werfen sein.
Der Efod ist aus den gleichen farbigenMischgeweben herzustellen (Ex 28,6) wie die
innere Decke bzw. der innere Vorhang der Wohnung. An seinen Trägern sind in Schul-
bus wird auch der debir, der hölzerne Schrein des
Salomonischen Tempels, beschrieben (1Kön 6,20),
der dem Allerheiligsten der Wohnung entspricht.
16 Er ist etwa doppelt so lang wie der innere; Länge
und Breite des Gebäudes stehen somit im Verhältnis
3:1, d. h. in ihrer Grundstruktur entspricht die Woh-
nung einem Langhaus-Tempel, mit einem Haupt-
raum im vorderen und einer abgeteilten inneren
,Cella‘, in der in ikonischen Kulten die bildliche Re-
präsentanz des Gottes ihre Wohnung hat. Auch für
die spezifische Machart als Zelt im Umfeld eines
rechteckigen Hofes können historische Vorbilder
namhat gemacht werden, vor allem das Zelt Ram-
ses’ II. inmitten des Kriegslagers von Qadesch. Cf.
die Untersuchung von Homann 2002, 89–128, und
besonders 111–116 („Rameses’s Military Camp and
the Tabernacle“) und Taf. 47–49.
17 Zum Efod in anderen Kontexten und anderen
Bedeutungen bzw. Gestalten cf. Utzschneider
1999; mit ausführlicher Diskussion: Bender 2008,
211–220.
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Abb. 5 Der Hohepriester nach
Ex 28.
terhöhe zwei Edelsteine mit den Namen der zwölf Stämme der Israeliten anzubringen.
Der Text bezeichnet sie als „Steine des Gedenkens an die Israeliten“, die der Hohepriester
„vor YHWH tragen soll zum Gedenken“ bzw. „zur Erinnerung“ (ʯʥʸʫʦ vgl. dazu unten)
Auch die Brusttasche ist aus Mischgewebe herzustellen. Sie soll an ihrer Vorderseite
mit zwölf Edelsteinen besetzt sein, in die jeweils der Name eines der zwölf Stämme
eingraviert ist (Ex 28,21). Somit dient auch dieses Stück des Ornats dem Gedenken.
Außerdem soll die Tasche zwei ’urim und tumim genannte Gegenstände aufnehmen,
auf deren Funktion wir gleich zu sprechen kommen. Aus Wolle in violett-purpurner
Färbung ist schließlich auch das Grundmaterial des Kopbundes (Ex 28,37) gefertigt, an
dem sich das goldene Diadem, die ,Blüte‘, befindet.
So sind die Materialien des hohepriesterlichen Ornats eng, ja exakt auf das Raum-
konzept der Wohnung abgestimmt und lassen ihren Träger in gewisser Weise als einen
Teil der göttlichen Sphäre erscheinen, wenn er in ihr erscheint, was im Allerheiligsten
nach Lev 16 nur einmal jährlich der Fall ist. Die Funktionen, die er dort wahrnimmt,
sind in den wertvollsten Stücken des Ornats materialisiert, den Edelsteinen an Schurz
und Brusttasche des Hohepriesters und an den beiden ’urim und tumim genannten Ge-
genständen.
Die Edelsteine, die der Priester vor sich herträgt, wenn er die Wohnung betritt, ha-
ben die Funktion des „Gedenkens“ oder „Erinnerns“ (Ex 28,12.29). Dies bezieht sich
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keineswegs auf Menschen, sondern auf Gott. Jedes Mal, wenn der Priester die Woh-
nung betritt, erinnern die Gedenksteine Gott an die Israeliten und daran, dass sie das
Heiligtum hergestellt haben. Zu Recht hat man die Steine deshalbmit Stiterinschriten
verglichen.18
’urim und tumim sind außerhalb der Stitshüttentexte als Orakelinstrumente belegt,
mit denen man Rhabdomantie betrieb.19 Im Ornat des Hohepriesters haben sie eine
andere Bedeutung. Mehrfach wird das priesterliche Pektorale, in dem sie sich befin-
den, auch „Brusttasche des Rechts“ (Ex 28.15.29f.) genannt, mit ’urim und tumim in der
Brusttasche trägt der Priester das „Recht auf seinem Herzen“ (Ex 28,30) und bringt es
vor Gott. Othmar Keel hat dazu auf den ägyptischen Ritus der „Darbringens der Ma’at“
durch den König aufmerksam gemacht. Die GöttinMa’at stellt „im ägyptischen Kult das
der Weltordnung Gemäße“ dar.20 Auch die hebräischen Begriffe für Recht und Gerech-
tigkeit (ʨʴʹʝʮ und ʤʷʣʶ) können das „,Richtige, Angemessene‘ (Ex 26,30; 1Kön 18,28; Jes
28,25f.), die ,Ordnung‘ schlechthin (Gen 40,13; 1Kön 5,8)“21 bedeuten. Somit repräsen-
tiert der Hohepriester durch sein Pektorale das gerechte, der göttlichen Weltordnung
gemäße Verhalten der Israeliten. Im Symbolraum der Stitshütte ist das Pektorale das
Gegenstück zu den ‘edut, den göttlichen Gesetzen in der Lade.22 In diesen kommt der
Rechts- undOrdnungswille JHWHs zumAusdruck; ’urim und tumim im Brustschild des
Hohepriesters bringen denWillen und den Anspruch des Volkes zum Ausdruck, diesen
göttlichen Ordnungen zu entsprechen.
Die goldene ,Blüte‘ am Kopbund schließlich soll nach Ex 28,36–38 die „Verfehlun-
gen ihrer heiligen Opfergaben wegnehmen“ und, wenn es „ständig auf der Stirn Aarons
ist“, für sie (jederzeit) „Gefallen bei YHWH“ erwirken. Das Diadem wendet also das
Missfallen der Gottheit ab. Wie schon die ’urim und tumim hat es ein Gegenstück in
der Wohnung: die kapporæt, also das Sühnemal, in dem Gottes Gnadenbereitschat im
Heiligtum institutionalisiert, ja materialisiert ist.
Durch den Ornat ist der Priester Repräsentant der Israeliten vor Gott. Betritt er
die Wohnung so ereignet sich, allein in seiner Bewegung im Raum, eine Begegnung
zwischen Gott und dem Volk (Ex 25,22, vgl. dazu oben), in der die Verpflichtung des
Volkes auf die göttliche Weltordnung, aber auch der Anspruch des Volkes als Stiter des
Heiligtums vergegenwärtigt werden.
Die liturgische Kleidung der gewöhnlichen Priester umfasst den Leibrock (ʺʰʺʫ),
den Kopbund (ʺʴʰʶʮ) und die Priesterschärpe (ʨʰʡʠ). Sie sind aus einfachem Leinen
(ʹʝʹʝ) wie die Behänge der Umfriedung des Hofes und einfache Weberarbeit wie die
Eingangsvorhänge zur Wohnung (Ex 26,36) bzw. zum Hof (Ex 27,16). Damit sind auch
18 Cf. dazu Utzschneider 1988, 168–71 mit weiterem
Material; Keel 2004, 386; Dohmen 2004, 268.
19 Num 27,21; 1Sam 28,6. Hos 4,12. Cf. auch Hout-
man 2000, 496; Keel 2004, 382.
20 Keel 2004, 383.
21 Liedke 1976, 1005.
22 Jacob und Mayer 1997, 909.
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Grenzen des einfachen priesterlichenDienstes abgesteckt: Er spielt sich imwesentlichen
imHof vor dem Brandopferaltar in dem Bereich ab, den die Texte ʣʲʥʮ ʬʤʠ ʧʺʴ „Eingang
des Begegnungszeltes“ nennen, während der Hohepriester Zugang zu Wohnung und –
einmal im Jahr (Lev 16,2) – zum ,Allerheiligsten‘ hat.
2.3 Das Raumkonzept aus der Perspektive der Israeliten (Ex 35–39)
In der Ausführungserzählung von Ex 35–39 sind die Israeliten, genauer: die „ganze Ge-
meinde der Israeliten“ (ʬʠʸʹʞʩ ʺʣʲ ʬʫ, Ex 35,1.4), das eigentlich handelnde Subjekt.23
Die ganze Gemeinde ist auf den Beinen, „weil ihr Herz sie antrieb“ (ʭʺʠ ʭʡʬ ʡʣʰ ʸʹʝʠ,
V. 29), also ungezwungen und freiwillig. Die Israeliten, Männer und Frauen, kommen
und bringen ihren goldenen Schmuck, die gefärbten Garne, das feine Leinen, Silber,
Kupfer und Holz (Ex 35,20–29), die „Fürsten“ (nesi ’ im, Ex 35,37) steuern die Edelsteine
bei. Indem die Rolle des Volkes als Stiterin des Heiligtums erzählt wird, wird vorbe-
reitet und begründet, was sich in der Bewegung des Hohepriesters in der Wohnung
ereignen wird: die Repräsentanz der Israeliten vor Gott, die sich so als Stiter in Erin-
nerung bringen. Hier zeigt sich, wie treffend Luthers Begriff ,Stitshütte‘ für die soziale
und theologische Funktion dieses Raumes ist.
In ihrer Arbeit an der Herstellung des Heiligtums zeigt sich die Gemeinde unbe-
dingt gebunden an die göttliche Ordnung (ʨʴʹʝʮ, Ex 26,30), die ihnen Mose aufgrund
des himmlischen Vorbildes (ʺʩʰʡʺ , 25,9.40) vermittelt hat. So kann Mose, während er
die Stitshütte errichtet, jedes Teil mit der Formel „wie JHWH geboten hatte“ (ʤʥʶ ʤʥʤʩ
ʸʹʝʠʫ, Ex 40,19.21.23.25.27.29. 32) gleichsam quittieren.24 Im Bau des Heiligtums ereig-
net sich erstmals, was die Korrespondenz zwischen Lade mit den ‘edut und dem hohe-
priesterlichen Pektorale mit ’urim und tumim zum Ausdruck bringt. Die ,Gemeinde der
Israeliten‘ handelt gemäß der göttlichen Ordnung, die im Heiligtum durch Lade und
kapporæt, durch Gesetz und Gotteswort präsent ist und die durch den Hohepriester vor
Gott repräsentiert wird.
Die Raumperspektive der Gemeinde kommt in der Ausführungserzählung nicht
zuletzt dadurch zum Ausdruck, dass die Reihenfolge der Bauteile gegenüber der Got-
tesrede verändert ist: Zuerst werdenDecken und Bretter für die ,Wohnung‘ fertiggestellt,
dann erst folgen die Sakralgegenstände für das Innere, also vor allem Lade und kapporæt.
Diese Reihenfolge entspricht der Perspektive der Menschen, die sich der Wohnung nä-
hern. Mit seinen 10 Ellen, also etwa 4,5 m Höhe, überragt sie den ganzen Bereich des
Heiligtums. Sie wird als erstes sichtbar, wenn sich die Israeliten von ihrem Lager her
nähern, während ihnen die sakrale Einrichtung dauernd verborgen bleibt.
23 Cf. Utzschneider 1988, 160–67. 24 Cf. Utzschneider 1988, 215.
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Anders als dieGottesrede, die von innen nach außen, vomgöttlichen zummenschli-
chen Bereich orientiert ist, blickt die Ausführungserzählung (Ex 35–40) von außen nach
innen, von der menschlichen auf (aber nicht in) die göttliche Sphäre. Dem entspricht,
dass der Bereich vor der Wohnung, der ,Eingang des Begegnungszeltes‘, der Ort des Kul-
tes, der gottesdienstlichen Begegnung mit Gott ist, in dem sich Priester und Laien zum
Opfer versammeln.
Soweit das Raumkonzept der ,Stitshüttenerzählung‘, die nun abschließend als ,theo-
logische Metapher‘ interpretiert werden soll.
3 Metaphorik und sakraler Raum
3.1 Bemerkungen zur Metaphorik und ihre Bedeutung für die Theologie
Unseren Überlegungen liegt ein Verständnis von Metaphorik zugrunde, das in den ver-
gangenen Jahrzehnten in der Philosophie, vor allem durch Paul Ricœur und Hans Blu-
menberg, entwickelt und in der Theologie, etwa durch Eberhard Jüngel, rezipiert wur-
de. Es unterscheidet sich beträchtlich sowohl vom neueren kognitiv-linguistischen Kon-
zept der Metapher25 wie auch vom herkömmlichen rhetorischen Verständnis, wiewohl
es an das Letztere anknüpt. Auf dreierlei kommt es besonders an:
(1) ,Metaphorisch‘ ist nicht nur die Übertragung eines ,uneigentlichen‘ Bildwortes
auf ein ,eigentliches‘ Bezugswort, wie es in dem klassischen aristotelischen Beispielsatz
„Achill ist ein Löwe“ zumAusdruck kommt. Metaphern sind auch nicht aufWorte oder
Wortverbindungen beschränkt. ,Ausgeführte Metaphern‘26 können vielmehr ganze Sät-
ze umfassen, ja die Gestalt von Erzählungen oder Mythen annehmen. In diesem Sinne
verstehen wir die Stitshüttenerzählung als eine narrative Großmetapher.27
(2) Hans Blumenberg hat den Begriff der „absolute[n] Metaphern“ geprägt. Anders
als rhetorischeMetaphern sind sie nicht durch eigentliche Begriffe ersetzbar, so wieman
Achill stattmetaphorisch als ,Löwe‘ auch einfach als ,tapferenKrieger‘ bezeichnen könn-
te. Absolute Metaphern beziehen sich auf Sachverhalte, die überhaupt nur durch Me-
taphern aussagbar sind.28 Sie zeigen „die fundamentale[n], tragende[n] Gewißheiten,
Vermutungen, Wertungen ... einer Epoche“ an. Dabei haben sie – wiewohl es zunächst
so klingen mag – keine absolute, überzeitliche Geltung, sie können sehr wohl „durch
eine andere ersetzt bzw. vertreten oder durch eine genauere korrigiert werden.“ 29
25 Lakoff und Johnson 2004.
26 Ricœur 1986, 233; vgl. Buntfuß 1997, 50.
27 Die erste biblische Textsorte, auf die dieses erwei-
terte Verständnis von Metapher angewendet wurde,
sind die Gottes- bzw. Himmelreichsgleichnisse Jesu
in den synoptischen Evangelien. Vgl. Weder 1978.
28 Vgl. Blumenberg 1998, 12; Buntfuß 1997, 102.
29 Blumenberg 1998, 12–13.
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(3) Im klassischen Verständnis sind Metaphern durch eine Spannung von ,ist (wie)‘
und ,ist nicht (wie)‘ geprägt.30 Eigentlich ist Achill kein Löwe, sondern einMensch; (wie)
ein Löwe ist er in Hinsicht auf seinen Mut und seine Krat. In den ausgeführten Me-
taphern ist die metaphorische Spannung nicht auf ein eigentliches Subjekt (,Achill‘)
und einen uneigentlichen Tropos (,Löwe‘), eine Sach- und eine Bildhälte auteilbar. Sie
durchzieht vielmehr den metaphorischen Text in allen seinen inner- und außertextli-
chen Bezügen und ist damit offen, vielfältig, spielerisch.31 In diesem Sinne kann mit
Paul Ricœur von „lebendigen Metaphern“ die Rede sein.32
Für die Theologie, insbesondere die biblische, ist dieses Verständnis von Metapho-
rik hilfreich und erhellend,33 denn die biblische Sprache ist einerseits voller Bilder und
andererseits voll unreduzierbarer Spannung. Als Sprache des Glaubens gelesen ist sie
„durch und durchmetaphorisch“.34Die „Möglichkeit metaphorischer Rede von Gott im
Horizont des christlichen Glaubens“ hat, so Eberhard Jüngel, die „fundamentale Diffe-
renz von Gott und Welt“35 zur Voraussetzung. Aufgrund dieser Differenz gibt es über
Gott nur „übertragene“ Aussagen, wenn einerseits Gott nicht in menschlichen, welt-
haten Begriffen verweltlicht werden soll und andererseits doch für den Menschen und
seiner Sprache, besser gesagt: seinen Sprachen, zugänglich sei soll.36
3.2 Die Stiftshütte als theologische Metapher
Meine These ist nun, dass die Stitshüttenerzählung in der Vorstellung des sakralen
Raums der Gotteswohnung diese Spannung des gott-menschlichen Verhältnisses zum
Ausdruck bringt und eben darin eine theologische Metapher darstellt. Unter dem Ge-
sichtspunkt des ,ist wie‘ und ,ist nicht‘ ist dies an drei Beobachtungen abzulesen.
(1) Das Verhältnis von Gott und Mensch ist wie es sich in der Stitshütte darstellt:
Gott wohnt inmitten des Lagers der Israeliten. Durch Lade und kapporæt ist er unter
ihnen präsent. In seinen himmlischen Erscheinungen, dem kābôd und derWolke, lässt er
sich auf derWohnung nieder. Und es ist nicht so: Er kann seineWohnung auch verlassen;
ja sie kann ganz aufgegeben werden und aus der Geschichte Gottes mit seinem Volk
spurlos verschwinden.
30 Vgl. dazu Ricœur 1974, 54.
31 Vgl. Buntfuß 1997, 26.
32 Vgl. Ricœur 1986, VI; Buntfuß 1997, 51.
33 Jüngel 1974, 110.
34 Jüngel 1974, 110.
35 Jüngel 1974, 110–111.
36 Markus Buntfuß erläutert die Funktionsweise der
absoluten Metapher an den christologischen Aussa-
gen des Bekenntnisses von Calcedon: Die „termino-
logischen Bestimmungen“ des Calcedonense [scil.
„vere Homo et vere deus deus“] „... stellen zwei un-
vereinbare Kontexte bzw. Konzepte zueinander und
bewirken somit eine Interaktion der dadurch ent-
standenen Spannungsmetapher. Demzufolge wird
eine Aussagehälte durch die andere ausgelegt, ohne
dabei in einem dritten Schritt einen Vereinigungs-
oder Vermittlungspunkt anzustreben.“ Buntfuß
1997, 184.
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(2) Die Stitshütte ist streng nach göttlichem Plan konzipiert und errichtet. Inso-
fern ist sie wie Gottes eigene Wohnung. Sie ist es aber wiederum nicht, weil Gott zu
ihrer Realisierung auf irdische Stoffe und vor allem auf menschliche Gebefreude und
Kooperation zurückgreit. Ohne die Gemeinde der Israeliten als Stiter und Erbauer gibt
es keine Gotteswohnung.
(3) Die Stitshütte vereinigt – in ihrem räumlichen Dimensionen sowie durch die
Farb- und Formensprache ihrer Ausstattung – zwei gegensätzliche und zugleich komple-
mentäre Weisen der Präsenz Gottes unter den Menschen. Im Allerheiligsten wird nicht
gebetet oder gesungen, niemand predigt oder versammelt sich in ihr. In der Wohnung
selbst herrscht majestätische Stille.37 Umso lebendiger ist der kultische Betrieb außer-
halb dieses Bezirks „vor dem Begegnungszelt“ (ʣʲʥʮ ʬʤʠ ʧʺʴ). Bis zum Altar im Vorhof
steht die Gotteswohnung nicht nur Priestern, sondern allen Israeliten zu Opfer und
Gottesdienst offen.
Insgesamt heißt das: Die Stitshütte ist das von Menschen erbaute, irdische Haus
Gottes, gewissermaßen sein ,irdisches Himmelreich‘. Rhetorisch ist dies ein ,Oxymoron‘,
eine auf die Spitze getriebene Metapher. Und es ist eine ,absolute Metapher‘ im Sinne
Blumenbergs. Sie lässt sich nicht in eigentliche und eindeutige Begriffe übersetzen, son-
dern allenfalls in andere, ebenso absolute Metaphern abwandeln. Dies zeigt sich an der
wirkmächtigen Nachgeschichte der Stitshütte als Wohnmetapher; sie war (und ist?) an
vielerlei Diskurse anschlussfähig. Leider kann ich dies hier nicht mehr ausführen, son-
dern nur noch andeuten.
4 Zur biblischen Nachgeschichte der Wohnmetapher
In der jüdischen Tradition, vor allem der Kabbalah, ist aus der ,Wohnung‘ der Stitshütte
die personifizierte göttliche ,Schechinah‘, wörtlich: ,die Einwohnung‘, geworden. Sie hat
sich von Gott abgetrennt, um mit Israel das Leiden des Exils zu teilen.38 Das Ende des
Exils, die Erlösung, bedeutet nichts anderes als dieWiedervereinigung Gottes mit seiner
Schechinah.
Das Johannesevangelium bezieht die Wohnmetapher auf den Gottessohn: „... das
Wort (̳۲̷̫̺) ward Fleisch und wohnte (̭ˀ̻̲ۮ̵̵̻̭́, wörtlich: ,zeltete‘) unter uns, und
wir sahen seine Herrlichkeit (̬۲̶̩), eine Herrlichkeit als des eingeborenen Sohnes vom
Vater, voller Gnade und Wahrheit.“ (Joh 1,14). Die Formel knüpt in den drei Schlüssel-
begriffen ̳۲̷̫̺ (Wort), ̵̻̲̯ۮ (Zelt) und ̬۲̶̩ (Herrlichkeit) an die Stitshüttentexte
an. In der Apokalypse des Johannes schließlich stiten nicht die Menschen Gott eine
37 Das hat Israel Knohl in seinem Buch „The Sanctuary
of Silence“ (Knohl 1995) sehr richtig gesehen.
38 „Etwas von Gott ist von Gott selber exiliert.“ Scho-
lem 2004, 144.
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irdische Hütte, sondern umgekehrt: die Hütte Gottes (̯ˁ ̵̻̲̯ۭ ̷̼ݘ ̷̰̭ݘ) kommt vom
Himmel auf die Erde (Apk 21,3).
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